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supay
preguntas	 parecen	 sencillas,	 pero	 abren	 campos	 muy	 amplios	 y	 a	 veces	
confusos,	 que	 nos	 llevan	 a	 la	 subjetividad	 y	 la	 distribución	 desigual	 de	
conocimiento	que	existe	en	las	comunidades	rurales	andinas	como	en	otras	
del	antropólogo,	o	más	bien	en	mi	propio	caso,	del	etnomusicólogo;	entonces	3.	 En	 este	 estudio	
4
supay
Estas	perspectivas	e	 intereses	eran	 bastante	 útiles	en	mis	 investigaciones	
en	 Cayanguera,	 una	 comunidad	 de	 agricultores	 y	 llameros	 (situada	 a	
4200	m)	 donde	 se	 encuentra	 la	música	muy	 integrada	 en	 la	 vida	 y	 en	 la	
agricultura.	Además,	 investigando	 los	 temas	de	 la	agricultura	 y	 la	música,	
necesariamente	aparece	el	 tema	de	 supay	y	 los	otros	seres	 ligados,	 como,	
por	ejemplo:	los	yawlus	(diablos),	sirinus	(sirenas)	y	satanos.	Con	esta	misma	
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relación	tienen	estos	seres?	¿Son	parte	de	la	misma	familia?
Charles	Stewart	indica,	para	el	caso	griego,	que	no	existe	una	distinción	
los	 varios	 demonios,	 diablos	 y	 exotiká	 de	 la	 tradición	 popular.	 Más	 bien	
construcciones	de	estos	seres5
que	muchos	de	estos	seres	están	inter-relacionados	como	clases	de	diablos	o	
supay
los	sirinus	o	sirenas	tienen	una	relación	estrecha	con	la	música,	el	encanto	
y	el	tiempo	de	Carnaval6,		y	los	satanos	colorados	están	relacionados	con	los	
colores	de	la	lana	de	las	llamas	y	las	plantas.	Entre	los	seres	exclusivamente	
malignos	incluyen	al	nina	k’ara	 k’ara	yaku	7
humanos	 desnudos	 (tal	 vez	 abortos),	 quienes	 entran	 al	 estómago	 de	 su	8
es	el	llik’ichiri	(como	el	kharisiri	o	ñakaq	de	otras	zonas),	que	roba	la	grasa	
a	 la	gente	rural	cuando	duerme	y	a	menudo	es	reconocido	como	causa	de	
muchas	enfermedades.	Es	una	clase	de	demonio	asociado	con	gente	urbana	
u	otras	clases	sociales9.	En	otras	regiones,	la	palabra	sajra	es	casi	sinónimo	
de	supay	o	diablo
pero	 parece	 que	 en	 Cayanguera	 la	 palabra	 sajra	 es	 utilizada	 más	 para	
describir	a	una	persona	o	ser	maligno.	
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


 



¿Cómo	entran	el	supay	y	los	diablos	en	el	discurso	local	de	Cayanguera?	
hay	más.	 En	 la	 primera,	 el	 supay	 y	 diablo	 (yawlu)	 suelen	 aparecer	 como	
contra	el	dios	(diosninchis	
el	supay	o	diablo	aparece	como	personaje	singular	y,	a	veces,	al	principio	del	
cuento	el	dios	y	el	diablo	 son	presentados	 como	hermanos;	 según	Girard,	10
del	cuento,	cuando	el	orden	del	mundo	que	conocemos	fue	creado,	el	dios	y	
el	diablo	empezaban	a	ser	enemigos	y	opuestos,	ocupando	roles	y	 lugares	
distintos.	 Por	ejemplo,	un	 comunero	me	explica	 que	 si	 el	 dios	 no	 hubiera	
supays.	Parece	que	
roles	distintos.
están	 ligadas	estrechamente	con	 los	diablos.	Caminando	por	 los	senderos,	
algunos	 amigos	 me	 comentaron	 sobre	 lugares	 u	 objetos	 asociados	 con	
diablos.	Por	ejemplo,	me	señalaron	un	acantilado	pequeño	conocido	como	
turri	 turri	
llama	san	 francisco	qalawalaychu	-un	santo	que	es	presentado	como	joven	
malcriado	 (qalawalaychu)	 y	 una	 clase	 de	 diablo-.	Dicen	 que	 san	 francisco	
qalawalaychu	tiene	mucha	potencia	sexual	y	reproductiva,	y	que	violó	una	
mujer	de	la	comunidad	cuando	era	jovencita	y	por	eso	nunca	se	ha	casado	
con	un	hombre.	Me	contaron	que	los	yatiris	han	hecho	casar	a	la	soltera	con	
el	cerro	en	un	matrimonio	ritual.	El	cerro	tiene	un	rol	muy	importante	en	la	
vida	productiva	de	la	comunidad	y	a	causa	de	su	poder	reproductivo	cada	
navidad	la	gente	lleva	sus	rebaños	de	llamas	hembras	y	machos	a	la	punta	
de	san	francisco	qalawalaychu	para	cruzarlos.	Hay	muchas	otras	piedras	que	
samiris	
para	 las	 vacas,	 las	 illas	para	 las	 llamas,	 u	 otras	 piedras	 especiales	 al	 lado	
de	los	corrales	de	cada	familia.	Es	muy	necesario	que	se	den	ofrendas	para	
estas	piedras	hambrientas	y	si	no	se	les	da	de	comer,	dicen	que	el	señor	del	


cerro	 -un	 diablo-	 puede	mandar	a	 los	 animales	 silvestres	 del	 cerro,	 como	
wak’a	
yawlus	
ukhupachis),	que	ayuda	a	incrementar	su	rebaño	de	ovejas.	Esta	wak’a	tiene	
mucha	hambre	y	cada	mes	en	la	luna	llena	(jurt’a)	doña	Alicia	tiene	que	dar	
ofrendas;	si	no	se	las	dan,	la	wak’a	puede	comerla	a	ella	misma.	Por	un	lado	
paisaje	están	muy	ligados	con	la	fertilidad	de	los	rebaños	y	de	las	chacras,	
pero	al	mismo	tiempo	son	muy	peligrosos	y	a	veces	malignos	(sajras).
del	 paisaje	 parece	 importante.	 Dicen	 que	 aunque	 los	 difuntos	 viven	 en	 la	
tierra	del	panteón	 (cementerio),	 los	condenados	y	 los	diablos	viven	en	 las	
piedras	en	los	cerros.	Tal	vez	un	aspecto	importante	en	este	contexto	es	que	
los	muertos	pueden	descansar	-hablan	de	misk’i	puñuy	
y	 sus	 cuerpos	 se	 vuelven	 tierra,	 como	 dicen	 las	 palabras	 de	 una	 canción	
quechua	(wayñu)	
Q’aya	mincha	wañupusaq	jallpallaman	tukupusaq.
11.
pueden	volverse	tierra.	Dicen	que	estos	seres	espantosos	siguen	caminando	
por	las	noches	en	la	esfera	de	los	vivos,	de	un	lado	de	sus	cabezas,	puro	hueso	
y	del	otro,	carne	podrida.	De	una	manera	igual,	las	piedras	no	desaparecen,	
común,	parece	que	los	condenados	y	los	diablos	son	percibidos	como	seres	
distintos.	Pero	la	relación	con	las	piedras	-como	objetos	que	se	comunican	
importancia	 en	 la	 construcción	 de	 supay	 (diablo)	 para	 los	 comuneros	 de	
               



últimos	ritos	de	carnaval,	 los	diablos	caminan	por	las	noches	y	no	hay	que	
sirinus	(sirenas),	que	tienen	una	relación	
especial	con	 la	música	y	el	baile.	Hay	muchos	cuentos	sobre	personas	que	
han	 salido	 borrachas	 y	 han	 encontrado	 tropas	 de	 sirinus	 encantadores;	seres	parecidos	a	gente	del	ayllu,	vestidos	con	ropa	de	carnavales,	bailando,	
wayñu	 (ver	 imagen	
1).	Me	contaron	que	algunos	escapan	con	vida,	pero	otros	no;	sus	cuerpos	
o	 de	 las	 piedras,	 lugares	 donde	 los	 sirinus	 regresan	 adentro	 de	 la	 tierra.	
Igual	que	muchos	 otros	demonios,	 estos	diablos	viven	en	el	 inframundo	 -	
adentro	 de	 la	 tierra	o	de	 las	 piedras.	 Los	 sirinus	
la	 fuente	 de	 los	 nuevos	wayñus	
Desde	una	perspectiva	más	amplia,	dicen	que	 toda	 la	música	viene	de	 los	
sirinus.	
sirinus.	Aunque	existe	una	
relación	 especial	 entre	 los	 sirinus
en	otras	 zonas,	 los	diablos	peligrosos	de	 carnaval	 tienen	otros	nombres	y	
jira	maykus	de	Qaqachaka12 o el tata pujllay 
montado en un caballo plateado de Tarabuco13. También la relación entre sirinus 
(sirenas), el encanto y la creación musical no está limitada a esta temporada del 
año14.





Imagen	1:	Sirinus	
satanos	 colorados	 que	 están	 ligados	 con	 los	 colores	
que	 los	 satanos	 colorados	
los	 sirinus monos	15	y	con	el	traje	de	los	bailarines	de	
diablada	
abuela	de	mi	familia	en	Cayanguera,	me	contó	que	los	satanos	colorados	están	
sirinus	 16.	Mirando	una	 comunidad	
como	Cayanguera	desde	la	perspectiva	de	la	música	y	la	agricultura,	es	claro	
supay	 o	 diablo	no	es	 solamente	 un	 ser	 singular	 (como	en	 los	



cuentos);	 más	 bien	 el	 paisaje	 está	 lleno	 de	 muchos	 supays/diablos	 que	
singular	y	plural	al	mismo	tiempo.
Imagen	2:	Monos	(satanos	colorados)	
La	diversidad	de	 las	clases	de	supay	o	diablo	en	Cayanguera	presenta	
seres	 diabólicos	 me	 parecen	 muy	 importantes	 para	 resaltar.	 El	 primero,	
que	es	bien	conocido,	es	su	asociación	con	ukhu
como	adentro	de	algunas	piedras	y	en	el	interior	del	mundo.	El	segundo,	que	
es	mucho	menos	conocido,	es	su	 identidad	como	personaje	q’iwa.	Muchos	
supays	
son	 q’iwa”.	 En	 contextos	 rurales,	 la	 palabra	 quechua	 q’iwa	 tiene	 muchas	
17.	 Sin	 embargo,	 en	 el	 contexto	 de	 los	 diablos	




parece	 que	 la	 traducción	 de	 q’iwa	
conversaciones	 he	 escuchado	 gente	 criticando	 a	 otras	 personas	 con	 la	
palabra	q’iwa	
compartir	 sus	 recursos	 con	otros	comuneros.	Para	pensar	 la	 identidad	de	
supay
ukhu)	de	
las	 piedras	 y	 (2)	 su	 caracterización	 de	 q’iwa	 (tacaño),	 por	 medio	 de	 dos	
(rumi	campana)	
En	los	cerros	por	encima	de	la	comunidad	de	Pata	Cayanguera	se	hallan	
algunas	rocas	grandes	conocidas	como	rumi	campana
Cuando	 son	 tocadas	 con	 piedras	 pequeñas,	 estas	 rocas	 emiten	 sonidos	
resonantes	parecidos	a	las	campanas,	y	la	gente	imita	estos	sonidos	con	las	
kalan	 kalan	 (ver	 imagen	3).	 Estas	 campanas	 de	
seres	vivos.	Una	vez	tocamos	las	rumi	campanas	con	Asencio	Jara,	un	amigo	
del	tío,	
de	piedra	en	las	noches,	porque	se	encuentran	muchos	 tíos	en	estas	horas	oscuras18.
las	rumi	campanas.	Los	eventos	empezaron	en	el	tiempo	primordial,	antes	
que	 suba	 el	 sol	 por	 primera	 vez,	 y	 se	 relacionaba	 con	 una	 apuesta	 entre	
supay supay
 



en	la	piedra	-¡kun!-.	En	el	cuento,	el	gallo	negro	de	dios	gritó	primero	y	en	
ese	momento	 supay	 entró	 en	 la	 roca	 y	 se	 transformó	 en	una	campana	de	
piedra.	Desde	entonces,	explicó	Asencio,	supay	sigue	adentro	y	dios	afuera;	
es	el	orden	en	el	mundo	que	tenemos	hasta	hoy.	
Parece	que	una	relación	entre	supay	y	el	sonido	resonante	kalan	kalan	
o	 solamente	 pertinente	 para	 la	 gente	 de	 Cayanguera.	 En	 su	 diccionario	
Calancalan,	o	supay	tucuni.	El	diablillo.	
supay.	Pequeño	diablo]
Calan	calan,	o	supay	tucuni.	Hazerse	diablillo.

supay.	Transformarse	en	
pequeño	diablo]19.
El	 cuento	 presenta	 las	 campanas	 de	piedra	 como	cuerpos	de	 sonido,	
animados	desde	adentro	por	la	presencia	de	supay,	quien	está	encarcelado	(jurt’a)	 o	 nueva	 (wañun)	 estas	 rocas	 se	 despiertan,	 caminan	 y	 emiten	
sonidos.	Por	extensión,	esto	sugiere	que	tal	vez	supay	se	encarne	en	todos	los	
los	sonidos	que	emiten,	expresados	desde	adentro	por	la	presencia	de	supay.	
Además,	 me	 contaron	 que	 todos	 los	 seres	 y	 cosas	 animadas	 (incluyendo	
las	 campanas	 de	 piedra,	 papas,	 granos,	 etc.)	 contienen	 animu	 -
las	 cosas	 vivas,	 que	 está	 expresada	 en	 forma	de	 sonido,	 luz,	 sabor,	 olor	 o	
la	 vida	 y	 el	 estado	 interior,	 son	 generados	 desde	 adentro	 y	 comunicados	
por	medios	sensoriales.	Entonces,	se	puede	concebir	una	relación	estrecha	
entre	supay,	como	fundación	de	los	deseos	y	el	hambre	corporal,	y	múltiples	
El	cuento	de	la	creación	de	las	campanas	de	piedra	es	una	variación	de	
un	cuento	muy	conocido	en	los	Andes,	en	que	el	sol	sube	por	primera	vez,	
la	 raza	pre-humana	de	 los	 chullpas.
raza	pre-solar	con	el	supay.	Por	ejemplo,	Thomas	Abercombie	nos	informa	
chullpas	 fueron	 relegados	 al	 mundo	 interior20.	 Parece	 que	 esta	 relación	
opuesta	entre	dios	y	supay
al	mismo	tiempo	es	claro	que	no	es	una	trasposición	directa;	su	relación	está	
el	dios	(o	cristo)	y	no	encontramos	de	manera	preponderante	un	discurso	
moral	en	el	que	sobresalga	la	oposición	bueno/malo.
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Más	bien	en	el	cuento	de	la	campana	de	piedra,	con	la	subida	del	sol	y	
el	grito	del	gallo	negro,	encontramos	 la	creación	de	una	tensión	ontológica	
expresada	por	dios	y	supay	que	está	al	fondo	del	orden	del	mundo	y	de	la	
el	grito	de	su	gallo	negro	se	divulgó	y	disipó	en	el	espacio	afuera	y	visual.	
Otro	 aspecto	 importante	 es	 que	 en	 el	 personaje	 del	 dios-sol	 (o	 cristo-
otras	 palabras,	 el	 dios-sol	 está	 ligado	 con	 la	 temporalidad.	 En	 cambio,	 la	
esfera	 interior	 de	 supay,	 que	 está	 oscura	 y	 escondida,	 está	 vinculada	 con	
rojo	de	supay
opone	a	la	muerte,	vinculando	el	pasado	y	el	futuro.	
Tal	vez	el	lector	está	pensando	que	este	cuento	y	su	interpretación	son	
demasiado	 abstractos	 y	 no	 tienen	 relación	 con	 las	 prácticas	 o	 discursos	
(kitarra)	 local	 e	 hicimos	 unas	 ch’allas	 para	
asegurar	que	el	 instrumento	 suene	bien	en	 la	actuación	musical.	En	estas	
ch’allas
Macha	y	Colquechaca	(ver	 imagen	4).	Asencio	dirigió	las	ch’allas	diciendo:	
Churikala	gallopaq	tomarisunchis	a.	Gallo	qaqapaq	tomarisunchis,	gallojina	
qhaparinanpaq	
tarde,	Asencio	me	explicó	que	el	gallo	de	Churikala	es	el	mismo	que	el	gallo	
rojo	de	supay	del	cuento	de	la	campana	de	piedra.	Además,	en	algunas	otras	
un	 gallo	 rojo	 antes	 de	 una	 actuación	musical	 importante	 o	 para	 encantar	
nuevos	instrumentos,	goteando	la	sangre	del	gallo	sobre	los	instrumentos.	
En	otras	palabras,	el	gallo	rojo	de	supay
más	bella	y	encantadora	la	música	del	futuro;	el	supay	con	su	gallo	rojo	es	
dueño	de	los	sonidos	potenciales.	

muntu	jurq’u
Asencio	me	explicó	que	 las	 campanas	de	piedra	 (rumi	 campana)	son	
la	iglesia].	Son	de	los	lados	de	abajo	(uras),	del	cerro	entero	(jurq’u	intiru),	
habló	del	muntu	jurq’u		
los	 comuneros	 me	 contaron	 de	 dos	 mundos	 paralelos:	 el	 mundo	 de	 los	humanos	(runa),	el	reino	de	dios	y	el	otro	del	cerro,	el	reino	del	supay21. Cada 
uno tiene sus ayudantes: los humanos son ayudados por las criaturas domésticas 
(uywa) y el cerro por las criaturas silvestres (khurus):
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Ayudan	a	los	humanos	(runa)	 Ayudan	al	cerro	(jurq’u)
perro	(alqu)	 	 	 	 zorrino	(añathuya)
llama	(llama)	 	 	 	 vicuña	(wikuña)
burro	(wurru)	 	 	 viscacha	(wiskacha)
gato	(misi)	 	 	 puma	(titi	michi)
gallo	(gallo)	 	 	 águila	(anka)
pollo	(wallpa)	 	 	 qarqañu	(qarqañu)
Es	notable	que	las	criaturas	silvestres	(khurus)	son	conocidas	por	sus	
sonidos	y	muchos	de	estos	 sonidos	están	 interpretados	 como	pronósticos	
conocimientos.	 Son	 las	 voces	 del	 cerro	 que,	 por	 medio	 de	 los	 sonidos	 y	
movimientos	 de	 los	 khurus,	 expresan	 y	 comunican	 su	 estado	 interior.	
Muchas	 veces	 he	 escuchado	 que	 el	 cerro,	 igual	 que	 un	 cuerpo	 humano,	
puede	 estar	 tranquilo,	 celoso	 o	 enojado,	 o	 puede	 tener	 hambre	 o	 deseos	
sexuales.	 Como	hemos	 visto	más	 arriba,	 el	 cerro	 (el	 reino	 de	 supay)	 está	
ligado	con	 lo	 potencial	 y	 el	 conocimiento	 sobre	 el	 futuro;	 y	 una	 campana	
que,	en	contraste	con	otras	 formas	o	 cuerpos	animados	(que	mueren	y	se	
conmemorativos	del	orden	del	mundo.	
especial	con	el	 supay.	Otras	piedras,	como	por	ejemplo	 las	wak’as,	 samiris	
o	 illas,
o	 posiciones	 distintivas	 e,	 igual	 que	 las	 campanas	 de	 piedra,	 tienen	 una	
relación	especialmente	estrecha	con	supay,	que	no	poseen	todas	las	piedras.	
Es	 importante	 destacar	 que	 estas	 piedras	 reconocidas	 y	 potentes,	 tienen	
además	 una	 relación	 dialógica	 con	 individuos	 o	 familias	 particulares,	
relaciones	 y	 conocimientos	 de	 los	 que	 otras	 personas	 o	 familias	 no	

participan.	Por	ejemplo,	mi	familia	en	Cayanguera	sabe	dar22	ofrendas	para	
algunas	 piedras	 ubicadas	 cerca	 de	 sus	 corrales	 de	 llamas	 y	 ovejas.	 Pero	
estas	 piedras	 son	 reconocidas	 por	 muy	 pocas	 personas;	 su	 potencia	 sólo	
supay	puede	estar	adentro	de	todo,	sólo	es	necesario	que	el	objeto	o	ser	sea	
reconocido	 como	 algo/alguien	 con	 que/quien	 se	 puede	 inter-relacionar,	
y	 entonces	 tiene	un	aspecto	animado	y	particular	para	 tal(es)	persona(s).	
Con	 lo	 que	 regresamos	 otra	 vez	 a	 la	 importancia	 de	 la	 subjetividad	 en	
las	perspectivas	 sobre	 supay.	 Como	dice	el	 verso	de	 la	canción	con	el	que	
supay	-	una	
jovencita	de	ojos	brillantes	y	extraordinarios	como	estrellas	-	no	se	puede	
subjetiva)	 que	 encontramos	 igualmente	 en	 la	 descripción	 colonial	 de	 las	
huacas	 (wak’as)	de	Garcilaso	 de	 la	 Vega,	 en	 el	 contexto	 de	 su	 frustración	
[Huaca]	 quiere	 decir	 cosa	 sagrada,	 como	 eran	 todas	 aquellas	
en	que	el	demonio	les	hablaba:	esto	es,	 los	idolos,	 las	peñas,	piedras	
grandes	o	árboles	en	que	el	enemigo	entraba	para	hacerles	creer	que	
en	su	hermosura	o	excelencia	se	aventajan	de	las	otras	de	su	especie,	
como	una	rosa,	manzana,	o	camuesa	o	cualquiera	otra	 fruta	que	sea	
mayor	y	más	hermosa	que	todos	las	de	su	árbol	(...)	Por	el	contrario,	
llaman	huaca		a	las	cosas	muy	feas	y	monstruosas,	que	causan	horror	
natural23.
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Garcilaso	presenta	un	espacio	semántico	muy	amplio	en	su	exposición	
supay	
más	maligno	hasta	 lo	más	hermoso.	Por	ejemplo,	 siempre	 se	escucha	que	
el	 instrumento	 musical	 o	 la	 música	 misma	 que	 encarna	 el	 poder	 de	 los	
sirinus	o	satanos	es	la	más	hermosa	y	seductora,	y	su	particularidad	es	ser	
como	espantosos	y	feos.	
Desde	 esta	 perspectiva,	 el	 rol	 de	 supay	 en	 la	 vida	 humana	 es	
vida,	y	la	posibilidad	de	expresarse	desde	adentro.
En	muchas	conversaciones,	mis	amigos	de	Cayanguera	me	comentaron	
que	todos	los	diablos	son	q’iwa	
diablos	(supay/s)	están	fuertemente	asociados	con	la	fertilidad	-el	potencial	
supay	y	dios	sobre	
el	acceso	al	agua	-uno	de	los	recursos	más	vitales	para	la	vida	en	el	medio	
ambiente	árido	de	los	Andes-24.	El	cuento,	narrado	por	el	viejo	Adrián	Chura,	
empieza	con	un	paisaje	en	que	el	dios	tiene	pocas	fuerzas	y	se	queja	de	que	
mar	(lamar)	
de	dios	y	hacer	trabajar	sus	molinos.	Pero	el	diablo	no	deja	pasar	el	agua,	
reclamarle,	el	diablo	lo	golpea.	Poco	a	poco	se	juntan	varios	santos	de	dios	
supay,	
me	explica	que	gracias	a	esta	victoria	milagrosa	hay	rinuwa	
entonces	hay	madres	y	padres	en	el	mundo	para	nosotros;	en	otras	palabras	
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
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hay	 reproducción.	 Dice	 asimismo	 que	 la	 gente	 tiene	 que	 seguir	 pasando	
sociedades	 campesinas	 eran	 mecanismos	 para	 mantener	 la	 distribución	
igual	 y	 el	 equilibrio	 social25.	 En	 el	 caso	 de	 este	 cuento,	 el	 diablo	 está	
elementos	 de	 seducción,	 como	 los	 recursos	 lujosos	 y	 sensoriales	 de	 la	
para	dios	y	sus	niños,	el	diablo	acumulaba	toda	el	agua.	Al	mismo	 tiempo	
que	era	q’iwa	
q’iwa	
tiempo,	 encarnando	mucho	potencial	 para	 el	 futuro,	 de	 la	misma	manera	
que	el	gallo	rojo	del	cuento	anterior.	Para	entender	mejor	esta	concepción	
de	q’iwa	
q’iwas	se	vuelven	más	gordas	que	 los	otros	machos	que	pierden	su	 fuerza	
q’iwas	(castrados)	son	
concepto	 de	 q’iwa	
de	 entender	 cómo	 esta	 fuente	 de	 abundancia	 se	 puede	 transformar	 en	 la	
producción.	En	esta	relación	entre	la	abundancia	y	la	esterilidad	encarnadas	
en	 la	 palabra	 q’iwa	 encontramos	 diferencias	 interesantes	 con	 los	 pactos	
diabólicos	documentados	por	Michael	Taussig	en	Colombia.	Según	Taussig,	
cuando	alguien	entra	en	un	pacto	con	el	diablo,	que	sólo	puede	tratarse	de	
 


26 q’iwa)	
encarna	la	producción	futura.	
Un	 aspecto	 importante	 del	 cuento	 referido	 anteriormente	 es	 que	 los	
eventos	se	desenvuelven	poco	a	poco;	uno	por	uno,	los	santos	se	acercan	al	
dios,	escogen	sus	armas,	y	encontramos	un	cambio	de	poder	gradual.	Para	
poco	la	necesidad	de	agua.	Pasando	el	equinoccio	en	septiembre,	el	mes	en	
denominadas	 rinuwa	
	y	desde	esta	 fecha	 la	gente	empieza	a	 tocar	
wayñu,	 paray	timpu).	Normalmente	
las	 lluvias	 más	 fuertes	 se	 sitúan	 por	 el	 solsticio	 de	 verano	 en	 diciembre,	
En	este	 ciclo	estacional	 se	ve	una	 tensión	creciente	 sobre	 la	necesidad	de	
agua	que	está	expresada	en	la	oposición	y	el	cambio	de	poder	entre	el	diablo	
y	el	dios	con	sus	santos.
comentaron	sobre	el	parentesco	y	nacimiento	del	diablo	(supay):
Padre:	San	Juan	
Madre:	Doña	Flojita wintura,	el	viento)
Lugar	de	nacimiento:	papa	santa	loma
San	Juan	sea	el	padre	de	supay,	pero	lo	interesante	es	que	para	la	gente	de	
 
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temporada	del	año	la	cosecha	está	en	los	graneros,	la	tierra	se	vuelve	seca	
y	 el	 pasto	 va	 desapareciendo;	 visto	 desde	 afuera,	 los	 recursos	 parecen	
solsticio	de	verano	en	diciembre	 -visto	desde	adentro-	 las	 comidas	en	 los	
graneros	son	escasas	y	ya	casi	se	han	terminado.	Pero,	para	una	perspectiva	
nuevos	pastos	para	 los	animales	y	 las	 siembras	 crecen	en	 las	chacras.	Los	
recursos	para	 la	vida	están	afuera	y	en	un	proceso	de	redistribución,	pero	
quiere	lluvia	(no	al	diablo),	y	hay	una	relación	fuerte	entre	el	dios	y	el	sol,	
que	en	las	ch’allas	es	conocida	como	tata	santisima.	
Este	 contraste	 sugiere	 una	 asociación	 estacional	 en	 la	 relación	 entre	
supay/diablo	 y	 dios.	 El	 diablo	 está	 ligado	 con	 la	 abundancia	 de	 adentro	
cuando	 los	 cuerpos	 son	 sanos	 y	 no	 falta	 comida,	 y	 con	 el	 tiempo	 más	
y	comida,	guardados	por	dentro	y	no	compartidos	con	otros	seres.	El	dios,	
en	 contraste,	 está	 ligado	 con	 la	 redistribución	 de	 los	 recursos	 necesarios	
cuerpos	vivos	-no	se	encuentra	más	que	chuño	en	los	graneros-	y	aparecen	
muchas	enfermedades.	
papa	 santa	 loma,	
como	lugar	de	nacimiento	del	supay
supay	 y	 la	 abundancia-.	 Pero	 la	
maternidad	 de	 sugiere	 que	 tal	 abundancia	 no	 es	 fruto	 de	 su	
Desde	 una	 perspectiva	 más	 amplia,	 en	 muchos	 ejemplos,	 la	 abundancia	
que	algunas	personas	adquieren	por	medio	de	sus	relaciones	con	 supay	o	
q’iwa	 con	 la	 palabra	27.
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En	este	contraste	entre	supay	y	dios	quiero	acentuar,	por	un	lado,	 las	
crear	 y	 cuidar	 nuevas	 vidas	 o	wawas,	
niños	humanos.	Por	otro	lado,	mostrar	que	el	supay/diablo	está	ligado	con	
quiere	utilizarlos	para	el	gozo	y	crecimiento	de	su	propio	cuerpo,	pero	no	
para	compartir	con	otros.	En	la	vida	humana,	como	en	el	ciclo	estacional	del	
año,	podemos	ver	una	tensión	fundamental	entre	estas	dos	tendencias	que	
crecer,	ser	sano,	disfrutar	de	 las	sensaciones	corporales	y	realizar	
su	potencial	en	la	vida	(un	enfoque	desde	adentro).
creación,	crianza	y	el	bienestar	de	nuevas	generaciones	y	de	otros	
seres	(un	enfoque	desde	afuera).	
Podemos	 ver	 que	 aunque	 este	 contraste	 carga	 un	 peso	moral	 fuerte,	
cuerpo	siempre	tiene	que	sentir	el	hambre	y	guardar	bien	sus	recursos.	En	
el	ciclo	vital	humano	son	las	criaturas	quienes	tienen	que	acumular	recursos	
para	crecer	y	madurar	bien;	reciben	recursos	y	consuelo	de	otras	personas	
los	 deseos	 y	 el	 hambre	 corporal,	 que	 cuando	 son	 frustrados	 provocaban	
los	gritos	infantiles,	son	necesarios	para	que	la	criatura	logre	su	potencial,	
Supay
supay,	 como	 fuente	 de	
estas	 nuevas	 vidas28. Por ejemplo, Abercombie escribe que los bebés recién 
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nacidos son como animales silvestres y chullpas29. En estos ejemplos, a menudo 
se encuentra que un bebé es pensado como propiedad del “mundo cerro” de 
supay (diablo) hasta la actuación de los primeros ritos de integración en el mundo 
cristiano. En Cayanguera, unos días después de un nacimiento, participé en el 
rito familiar del wawa jichana en el que se bendice al bebé con un poco de agua 
salada y se le da su nombre (un nombre de santo escogido de un almanaque). 
Después de una serie de ch’allas con singani y coca para tata santisimo (el sol, 
dios), mama santisima (la luna, virgen María) y niño, el padrino puso un poco de 
agua salada en la boca del bebé, en su frente y su pecho. El rito era comparado 
con el bautismo cristiano en la iglesia. Algunos comuneros, pero no todos, me 
comentaron que -al igual que relata Olivia Harris- cuando muere un bebé sin 
nombre no se lo puede enterrar en el cementerio; hay que dejarlo en el cerro 
porque todavía el bebé es parte del mundo cerro30.
Una asociación entre el feto humano o bebé recién nacido y el mundo de 
los diablos (y chullpas primordiales) es muy explícito en un ensayo de Tristan 
Platt, titulado El feto agresivo, también basado en una investigación de campo en 
el ayllu Macha. Platt caracteriza al feto humano como “una entidad voraz, que 
absorbe sangre hasta poner en peligro la vida de su madre”31 y sugiere:
El	feto	agresivo	es	una	fuente	de	dolor,	peligro	y,	a	veces,	muerte	
dyawlu),	que	
paqarichiy)	 o	 vomitándolo	(wijch’uy)	para	librarse	o	salvarse32.	
Aunque	 dudo	 un	 poco	 que	 las	madres	 en	 Cayanguera	 piensen	 a	 sus	
o	 interior	 de	 supay
con	gritos	enojados	y	 frustrados	si	no	reciben	las	cosas	que	quieren.	Pero,	
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al	mismo	tiempo,	los	niños	pequeños	son	vistos	como	inocentes.	Aunque	las	
poca	 tolerancia	 hacia	 los	 niños	 más	 grandes	 que	 lloran	 mucho,	 quienes	
son	 apodados	 q’iwas.	Asimismo,	 los	 gritos	 de	 temor	 infantil	 son	 a	 veces	
y	 constantemente.	 Como	 costumbre	 local,	 la	 familia	 me	 esperaba	 afuera.	
Poco	a	poco	los	niños	aprenden	a	controlar	los	gritos	-los	convierten	en	
palabras	y	canciones-	y	empiezan	a	compartir	las	cosas	con	otras	personas,	
deseos	 corporales	 durante	 toda	 la	 vida,	 pero	 cuando	 se	 vuelven	 adultos	
están	más	controlados	y	menos	 rebelados.	Sin	embargo,	 los	 jóvenes	están	
asociados	con	el	supay	y	en	los	versos	de	muchas	canciones	se	los	comparan	
Asiliju	burru	siwarata	munan		 	 El	burro	plomo	quiere	cebada.
Indio	qara	wasa	siñurita	munan	 El	indio	de	espalda	desnuda	quiere	mujer.
Cayanguera	qaqa	ariwakitayuq	 	 Las	laderas	de	Cayanguera,	derrumbes.
	 	 	 	 	 de	supay.
Esta	 clase	 de	 asociación	 entre	 la	 juventud	 y	 el	 supay/diablo	 tiene	
bastante	en	común	con	las	culturas	juveniles	de	otras	partes	del	mundo,	en	
las	 que	 aparecen	discursos	 o	 imágenes	 diabólicas	 para	 presentarse	 como	
malcriados	o	rebeldes,	y	de	una	sexualidad	potente.	Por	ejemplo,	la	música	
rock	está	muy	ligada	con	imágenes	del	diablo33.	En	Cayanguera,	los	años	de	
cortejo	están	muy	asociados	con	la	sensualidad	y	libertad,	mientras	la	vida	
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en	 una	 copla	 graciosa	 cantada	 por	 mujeres	 jóvenes	 y	 solteras:	 Kasarupi	
tunay	 que	 tal	 mulistuta?	 Sultirapi	 tunay	 que	 tal	 tunantita?	 (¿El	 jolgorio	charanguero?)34
muchos	aspectos	de	su	 libertad	y	no	pueden	participar	en	estas	 clases	de	
canciones	y	bailes.	Se	dice	 lo	mismo	en	el	caso	de	 los	hombres,	pero	en	 la	
hombres	casados	acompañando	el	canto	de	las	solteras	con	el	charango.	Sin	
la	crianza	de	la	próxima	generación.	
con	 gritos	 y	 canciones,	 en	 la	 vida	 adulta-casada,	 el	 rol	 es	más	 bien	 el	 de	35
adulta-casada,	la	pareja	entra	en	una	serie	de	roles	jerárquicos	de	pasantes	
de	 sus	 rebaños	 y	 cosechas	 futuras.	 Asimismo,	 ocupar	 estos	 roles	 es	 uno	
de	 los	mecanismos	más	 importantes	para	 conseguir	 el	 prestigio	 social	 en	
la	comunidad.	Al	escribir	sobre	 la	 comunidad	de	Pocobaya,	en	el	norte	de	
Bolivia,	 Andrew	Canessa	ha	 sugerido	 que	 la	vida	humana	puede	 ser	vista	
como	 un	 proceso	 en	 que	 una	 criatura	 no-socializada	 se	 hace	 totalmente	
36.	Quizás	la	vida	humana	ideal,	igual	que	las	estaciones	
del	año,	puede	ser	vista	como	una	negociación	larga	y	compleja	entre	supay	
y	dios:	un	viaje	desde	los	deseos	sensoriales	y	necesidades	corporales	de	la	
y	en	última	 instancia	 la	muerte,	 como	una	apoteosis	de	 la	humanidad.	En	
otras	 palabras,	 el	 proceso	 de	 la	 vida	 humana	 puede	 parecer	 como	 una	
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transformación	 de	 supay	 al	 dios.	 Además,	 la	 relación	 generacional	 entre	
supay.	Aunque	esta	
sugerencia,	que	el	supay	puede	transformarse	en	dios,	me	ha	parecido	muy	
Más	bien,	en	nuestras	discusiones,	la	consideraban	bastante	obvia.	Al	mismo	
tiempo	quiero	enfatizar	que	es	sólo	una	manera,	entre	muchas,	de	pensar	
sobre	la	relación	entre	dios	y	supay.
Supay																																				Dios
Criatura		--------------------	Adulto
(q’iwa)																																		(dador)
crece/fortalece												pierde	fuerzas	
llora																																			da	comida
Mientras	que	el	supay	está	ligado	con	la	continuidad	(la	vida	corporal),	
está	 asociado	 con	 la	 temporalidad:	 el	 nacimiento	 y	 muerte	 del	 sol	 (tata	
santisima)	 .	
supay
comunidad	de	Cayanguera.	 En	mis	 investigaciones,	 desde	una	perspectiva	
un	 rol	 tan	 sobresaliente.	Por	ejemplo,	 las	piedras	potentes	y	hambrientas,	
peruanas,	 no	 están	 siempre	 conectadas	 con	 diablos	 o	 demonios37.	
Posiblemente	estas	regiones	tienen	historias	de	adoctrinamiento	distintas	y	
por	lo	tanto	diversos	vocabularios	y	discursos,	o	quizás	estos	investigadores	
no	quieren	que	sus	lectores	confundan	el	concepto	demasiado	negativo	del	
el	 vocabulario	 colonizador	 adoptado	 por	 la	 gente	 del	 lugar,	 o	 esconder	
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en	parte	 este	 vocabulario	para	que	 no	 sea	mal	 interpretado	por	 nuestros	
lectores?	Como	escribe	Marilyn	Strathern,	la	traducción	cultural	permanece	38.	Al	mismo	tiempo,	
el	 reconocimiento	 por	 los	 colonizadores	 europeos	 de	 los	 seres	 peligrosos	
traducciones	culturales,	no	puede	escapar	a	su	carga	ideológica39.
Mientras	 para	 la	 gente	 de	 Cayanguera	 las	 palabras	 supay	 y	 diablo	
parecen	casi	sinónimos,	 la	dualidad	 supay/dios	que	hemos	encontrado	en	
las	realidades	de	la	vida	como	pastores	y	agricultores	en	esta	parte	de	los	
Andes.	En	este	caso,	la	relación	entre	dios	y	supay	parece	bastante	orgánica	
y	ligada	a	la	experiencia	estacional,	y	a	modos	de	concebir	los	procesos	de	
cuando	 los	comuneros	me	contaron	que	existen	santos	de	supay	parti	
esfera	de	supay 	otros	de	dios	parti	 	y	otros	de	los	dos.
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